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Esta conmizican'ón sobre elpnpel de Los se~ztidos en /a conz~ti~icacióiz humatia, tierie conlo oújetiuo básico la 
rej7exió sobre la ratio sensi tontirta, el valor de los seddos delitro delproceso de/ conocililiento hz~mano. 
La ngtz~ra epistenzo/ógica qzte se pmdz~ce e7z /a Edad Moderiza divide de tal nlarzera razón y selzsibiíidc~d 
qzte pmdlce, eelrtre otros ejctos, la i~i@osibilidad de urzn co@retisióiz anizónica e illtehgente de /os &tos 
setisitivos. Dada la inqortatzcio de /os medios atcrliovirrtales de conimiicaGióti eii la sociedad de/ ifiirio de este 
Tercer Miletzio, la rej'exi011 bi~sca apurztar alglnos de los elenzentos fundanze~zta/es q11e ha11 de tenerse en 
cuetrta deriha de zina teoría de la comzi?~ican'ó;i q?le iitttegn la estética. EE>I una sociedad caracterizada por 
z~tios nledios de corin~rzicaciói~ en los qz~e el con@one>ite a/~diovis~ra/es tan inportaute -sitzo nh-  conlo e/ 
teórico o intelecttlal, es iiecesaria una teoná de la con~tit~icacióti Nztegra(, que tnzlestre la coherencia de todos 
los nivelesgnoseoicos de la conz~inicaflórt hrjnzaiia er, ordeti a la verdad 
PALABRAS CLAVE: comunicauón audiovisual; estética; sentidos; teoría del conocimiento. 
A la luz de la rilosofia perenne de Santo Tomás de Aquino buscamos proponer una nueva 
reflexión sobre el valor cognoscitivo de los sentidos. Son tres las razones que nos han 
llevado a ele* este tema de investigación. En primer lugar, porque estamos convencidos 
de que en nuestra sociedad, debida  a menudo como ((sociedad mediática)), una adecuada 
reflexión sobre el lugar que ha de ocupar lo audio~~sual en la coinunicación entre las 
personas es siempre interesante. En segundo lugar, porque creemos que el desconcierto 
que la invasión de lo audiovisual ha generado en la sociedad actual responde a dos 
elementos muy distintos pero ambos de plena actualidad: por un lado la pérdida de la 
racionalidad en el sentido discursivo y, por otro, la desconexión entre la vida sensible y la 
vida intelectual, producto de la Modernidad. Y en tercer y último término, porque creemos 
que el humanismo cristiano y la fdosofía inspirada en la síntesis tomista ofrece un marco 
insuperable para recuperar la armonía entre inteligencia y sensibilidad. Estas ttes razones 
marcarán el desarrollo de nuestro discurso. 
Con todo, antes de abordarlo, conviene que apuntemos aunque sólo sea someramente el 
marco epistemológico en el que nos vamos a mover. Nuesda comunicación se inueve entre 
la epistemología, la teoría de la comunicación y la estética. La razón no estriba en que 
busquemos confundir el objeto de la reflexión de las tres disciplinas, sino en que recuperar 
el valor gnoseológico de los sentidos tiene repercusiones en los tres ámbitos. Y en especial 
en las teorías de la comunicación y en la estética. En las primeras, porque la pluralidad más 
bien caótica de enfoques en los estudiosos de la comunicación humana podía resumirse en 
dos grandes grupos: los que la consideran un hecho social o los que la analizan como un 
simple dato empírico. En ambos casos se produce una reducción, que hace de la 
comunicación humana un simple dato de hecho, y por tanto deja de considerarla como una 
acción de un sujeto l~umano, unidad sustancial de cuerpo y alma. Y en la segunda, la 
estética, porque la fórmula de «el arte por el arte» no ha producido los resultados de 
dignificación artística, y por tanto humanizadores que supuestamente buscaba. En 
consecuencia, a/ reJexio>zar sobre elpapel de los sentidos eri la ehperieiicia estética btiscan~os, sipoden~os 
habiar as4 «rresta~rra~>, u71 pltlrto clavey contti~ a estos ámbitos rlel saber, g en co;zsecz~eizcia, c/ave para /a 
mnjigiiguran'óii de iina iierdadera c21ltiirn. 
Por otro lado, estamos convencidos de que la seducción que -como es lógico y natural- 
lo sensible ejerce en nuestros contemporáneos constituye el lugar apologético por 
excelencia en orden a proponer un nuevo humanismo, a rescatar una culhira desemaizada y 
desorientada, es decir, que ha perdido sus raíces y el oriente, el alba luminoso, como punto 
de referencia.' 
1. La ruptura cognoscitiva de la Modernidad 
Nos limitaremos a constatar el hecho, no profundizaremos en todas las causas y 
consecuencias, algo que ya ha sido realizado por numerosas personas con suficiente 
amplitud y autoridad. Y lo relevante para nuestra explicación será en este punto esbozar 
dos apuntes fundamentales: ver cómo la Modernidad desprecia la sensibilidad humana 
porque a su parecer no aporta un verdadero conocimiento de la realidad, por un lado; y por 
otro, recordar cómo esta exaltación absurda de la inteligencia humana como algo sólo 
racionalista conduce a un subjetivismo de terribles consecuencias en todos los ámbitos, y 
de modo especial por cuanto nos importa aquí, en la estética. 
La Modernidad ha ca?rcelado del ho@onte del cortocin~ierito ht~~izano las posibilidades de acceso a la 
totalidad de lo real. Y si se nos permite la expresión, lo lia hecho tanto por elevación como 
por reducción: ha cerrado al hombre el hotisoiite de la trascendeitcia,y /e ha separado de su ariclnje ett /a 
realidad mateiial. Aunque en Jlamo análisis, la causa de esta doble cerrazón es la misma: la 
pérdida del sistema filosófico medieval, en el que la totalidad era real, fundamental, 
coherente y cognoscible. Cerrado en un solipsismo absurdo, el sujeto moderno ha 
terminado por abandonar toda búsqueda plena de sentido, que es en lo que consiste la 
única y verdadera cultura. 
Sería suficiente una lectura de la Cririca del Jz~icio -que  él entiende no como acción, sino 
como facultad de juzgar- de Immanuel IGnt para percatamos de todas estas 
consecuencias y comprender la derivación de la estética en teoría del arte y en la exaltación 
de éste como autocreación autosuficiente, o lo que es lo mismo, sin sentido. Son 
numerosos los pasajes de dicha obra, en los que el füósofo prusiano insiste en su visión de 
la sensibilidad como facultad cognitiva (infeiion) (siguiendo la terminología de 
Baumgarten). Aunque en relación directa con la facultad cognitiva superior o 
entendimiento, la sensibilidad en Icant no tiene más función que la de recibir datos, no la 
de conocer.? Es ((fuente del conocimiento humano», pero en un sentido meramente 
empírico, y por tanto, podíamos decir que carente de razón. Dicho de otro modo, y 
teniendo en cuenta las consecuencias ulteriores que el mismo IGnt va deduciendo de aquí, 
los sentidos no tienen papel real en el conocimiento humano, ni en la contemplación 
estética. El primero es fruto de las categorías y principios a prion del entendimiento; la 
segunda, consecuencia de los juicios reflexionantes sobre las sensaciones subjetivas de 
placer carentes de concepto. La verdad p la belleza son estados del espíritu. 
Es muy lógico comprender que a  par^ de aquí la Aesthelica, tal y como nace a mediados del 
siglo XTIII con Baumgarten derive en teorías sobre el arte, algo que durante la Edad Media 
habiía sido simplemente impensable: primero porque la belleza no es en primer lugar una 
producción humana, y en segundo lugar, porque como trascendental del ser, es propia de 
todo ente. Hacer de la estética una teoría del arte es la manera que tiene la Modernidad de 
' Von Balthasar señalaba en el inicio de su monumental Gloria la fuerza de cohesión de la belleza: .en un 
mundo sin belleza -aunque los hombres no pueden prescindir de la palabra y la pronuncien constantemente, 
si bien utilizándola de un modo equivocado-, en un mundo que quizá no está privado de ella pero que no es 
capaz de verla, de contar con ella, el bien ha perdido asimismo su fuerza atractiva, la evidencia de su deber-ser 
realizado; el hombre se queda perplejo ante él y se pregunta por qué lia de hacer el bien y no el mal. (. . .) En 
un mundo que ya no se cree capaz de afirmar la belleza, también los argumentos demostrativos de la verdad 
han perdido su contundencia, su fuerza de conclusión lógica. Los silogismos funcionan como es debido, al 
ritmo prefijado, a la manera de las rotativas o de las calculadoras elecrrónicas que escupen determinado 
número de resultados por minuto, pero el proceso que lleva a concluir es un mecanismo que a nadie interesa, 
y la conclusión misma ni siquiera concluye nada). (VON B ~ L T H I \ S ~ H . U . ,  G/ona 0, Madrid 1988, p. 23) 
' (Dos son las fuentes del conocimiento bumano, las cuales brotan acaso de una raíz común, pero 
desconocida, a saber: la sensibilidad y el entendimiento. Por la primera nos son dados los objetos, por la 
segunda son pensados.>> W\NT I., CnXm de la Roz$n Pztro, B.29 A. 19) 
elaborarla como ciencia independiente, con un objeto propio -cosificado, además- y 
separado de la verdad y del bien. 
El paso siguiente que se ha dado en Occidente es el de la exaltación del artista como sujeto 
creador autosuficiente, que no sólo crea la obra de arte, sino que él mismo crea el arte: arte 
es lo que el artista dice que es arte. Es la expresión máxima de la inmanencia moderna, (da 
creatividad artística es el libre gobierno del hombre, que no se ata a ninguna forma ni a 
halidad alguna, y que tampoco puede someterse a ninguna pregunta por el ~entido».~Justo 
lo opuesto al artista y al «creadon> medieval, quien como señaló con gran acierto el 
medievalista C.S. Lewis, concebía la oiiginalidad no en ser él original, sino en que su obra 
se acercara al origen, al fundamento de todo lo reaL4 
Resumiendo, por tanto, la Modernidad ha encerrado al sujeto en sí mismo: cortándole el 
acceso a Dios le ha hecho incapaz de contemplar la materia, de comprenderse a sí mismo 
como sujeto capaz de la belleza. A partir de aquí trataremos de proponer la teoría tomista 
sobre el papel de los sentidos en el conocimiento liumano mostrando cómo gracias a una 
integración adecuada de los sentidos en la vida humana pueden salvase estos dos abismos 
abiertos en la Modernidad, en orden a proponer una comunicación verdaderamente 
11umana y favorecer una adecuada experiencia estética. 
2. La ratio sensi tomista 
Una de las grandezas mayores de la filosofía tomista como fuente de la propuesta de un 
auténtico humanismo para el Tercer Milenio, estriba en que el Aquinate tuvo muy presente, 
como no podía ser de otro modo, la condición corporal del hombre. En la reflexión de 
Santo Tomás, perfectamente anclada en la realidad y en la Verdad de la Revelación, e/ ser 
~ I I I I I ~ ~ I O  110 sóLu tiene UII  cz~epo, si,ro gz~e es eserrciaInzente copdreo, de modo que sin cuerpo no hay 
liombre. Ahora bien, el humano es el cuerpo de una persona, por tanto no es un cuelpo 
meramente animal, sino que está (informado)) por la naturaleza racional. Si esencialmente 
es cuerpo, el conocimiento racional propio del hombre no puede no integrar la sensibilidad 
como parte esencial del mismo. Pondremos de relieve, por tanto, que la grandeza que 
aporta el tomismo con su filosofía del ser pasa por comprender que los sentidos «están 
cargados de razón», como podríamos decir aprovechando una expresión coloquial, pero 
ampliando obviamente su sentido. 
3 R~I'ZINGER J., Eleqiritz~ de lo fitiitgia. U11a irrtmdziccióii, Madrid 20022: p. 193. 
' (Dudo que hubieran entendido nuestra exigencia de originalidad o que hubiesen valorado más, por ser 
originales, las obras de su época que lo fueron. Si hubiésemos preguntado a Lazamon o a Chaucer: "¿Por qué 
no componéis una historia propia absolutamente nueva?', creo que podian haber respondido (más o menos): 
"(Acaso liemos caído tan bajo". (A quii-n se le ocurriría contar algo que fuese producto de su mente, cuando 
el mundo rebosa con tantos heclios nobles, ejemplos edificantes, tragedias lashmosas, aventuras extrañas y 
chistes divertidos, que nunca se han relatado todo lo dignamente que merecen? La originatidud que nosotros 
consideramos señal de riqueza a eUos les habna parecido confesión de pobreza. ¿A quién se le iba a ocurrir 
crear en solitario, como Robison Crusoe, habiendo como hay abundancia por todas partes de la que 
disponer gratuitamente? Esisten pocos artistas modernos que crean en la existencia de dicha abundancia. 
EUos son los alquimistas que deben convertir el metal vulgar en oro. Se trata de una diferencia fundamental. 
Y lo paradójico es que precisamente esa renuncia a la originalidad es la que revela la auténtica originalidad que 
poseen. Cuanto más fervorosa y concentrada se vuelve la atención que presta Cliaucer al Filo~irato, o i\.Ialoq al 
«libro francés)), más reales se les aparecen las escenas y los personajes. Pronto esa realidad les obliga a ver y a 
oír y, por tanto, a poner por escrito, pKnero un poco más, y después mucho más, de lo que su libro les ha 
contado efectivamente. De forma que cuantas más cosas añaden a su aiictor, más en deuda están para con él. 
Si se hubiesen sentido menos arrobados ante lo que leían, lo habnan reproducido con mayor fidelidad. X 
nosotros nos pareceria adescaradoi), una libertad imperdonable, a medias traducir y a medias volver a escribir 
la obra de otra persona. Pero Chaucer y Malory ni pensaban en los derechos de su auctor. Sólo se ocupaban - 
en eso estnbaha precisamente el éxito de su oitdor, que los impelía a eUo- de Troilo o Lancelot. &E\VIS C.S., 
Lo iiilogeti de11iz1111d0, Barcelona 1997, pp. 162-163) 
El sistema medieval brilla, además de por la coherencia intelectual y su atención a la verdad, 
esto es, precisamente, por su esplendor, integridad y armonía -tríada configuradora de la 
belleza, como veremos en el siguiente apartado-. Como dice C.S. Lewis, quizá sea la 
propia síntesis medieval la obra de arte que más nos cautiva de toda la gran época de las 
catedrales luminosas,i de la Divina Comedia y de la Sz~nz~~za Theologiae. Vemos así en la 
práctica con el mismo sistema medieval, la colierencia de su urdirnbre.Y es que ese modelo 
en lo que tenía de búsqueda armoniosa de la razónde ser era sustancialmente coherente y 
verdadero, esto es, fiel a lo más nuclear de la realidad. 
Razón por la cual el modelo medieval no es racionalista: no busca racionalizar la realidad, 
como hará luego Descartes y tras él la Modernidad en su conjunto. El medieval no quiere 
someter la realidad a su razón, sino más bien acceder con ella a la riqueza y totalidad de lo 
real. Por eso tielte abiertos sus setztidospara coi~tenlplar en todo e l  sex 
En esta misma h e a  tenemos, además, que la grandeza del sistema medieval, por su 
realismo, es plenamente antiesencialista. ?Qué significa esto? Pues precisamente que 
considera el ente concreto como algo más que un individuo dentro de la especie, y que por 
tanto, lo considera dotado de participación en la plenitud del ser. Llevado a sus últimas 
consecuencias, esto supone que la perfección de la forma del ente se da en cuanto 
«mateuaiizada», y por tanto, sólo gracias a los sentidos podemos tener acceso a la totalidad 
de lo real y a un conocimiento verdadero de las cosas. 
No tratamos aquí de resumir toda la epistemología tomista, como es obvio, sino que 
simplemente apuntaremos dos de los elementos que a nuestro parecer son claves en la 
misma para entender el papel que juegan los sentidos en el conocimiento humano, y que 
además de probar los rasgos que acabamos de apuntar, permiten la formulación de una 
teoría estética y de la comunicación más «acordes» con lo real. 
Elprit/zem de ellos, es lafitntiótz del dato sertible, o en terminología más clásica, delfastasnza. El 
carácter «supeuon) que tiene la sensibilidad huinana sobre la animal le viene no porque sea 
mejor en su propio nivel (que no lo es), sino como sabemos, de su principio activo que es 
de naturaleza superior: el alma racional. Ahora bien, también sabemos que el entendimiento 
humano no puede ponerse en acto si no es a través del cuerpo, no porque éste sea su 
órgano, sino por razón del objeto sensible," porque es la sensibilidad la que ofrece al 
entendimiento el objeto proporcionado -fajztast~za- para que éste conozca. Pero no sólo, 
podemos decir qrfe todo e l  erztetzrlinziento h~,nzano es ~fat~tásticoo,, en cr/arzto qne /a cotznin'ót~ propia7netzte 
hz/?/za~za es la de La tcjzin'nd sz/statzcialy, por tartto, e l  etzte~zdinlietrto hzintano está esetln'alnrente vitlczc/ado 
coi1 La sensibilidad 120 de modo acrinettfaL Como a k a  el mismo Santo Tomás, incluso cuando 
el entendimiento ha abstraído lo inteligible presente en el fantasma, no puede dejar de 
referirse a éste para entender siempre la ((naturaleza universal en cuanto existente en lo 
partic~la»>.~ De todos modos, no podemos olvidar que la inteligencia trasciende el dato 
sensible, ha de hacerlo para proceder realmente como inteligencia espiritual que supera las 
condiciones de lo sensible en cuanto únicamente material. 
Comprender adecuadamente esto es clave para nuestro propósito, al menos por dos 
razones. Primero, porque el poder del mundo audiovisual en nuestra sociedad corre con 
excesiva frecuencia el iiesgo de atar al dato sensible sin permitir el acceso de la inteligencia 
a la realidad misma que no se agota en la materialidad, ni mucho menos aún en la mera 
sensibilidad. Y segundo, porque la grandeza de una teoría estética, por lo que podemos 
inferir de lo que acabamos de apuntar, vendrá de la propuesta de una educación de la 
sensibilidad para trascender la mera impresión sensible como fin en si misma. Con la 
e-xplicación del segundo de los elementos esto podrá verse con más claridad. 
El segrrtido de los elenlentos es la cotliiaturalidad conlo modo de conocinlier~to, cuestión que nos parece 
poco aprovechada y que, precisamente, aleja la epistemología tomista de cualquier forma de 
racionalismo o idealismo. ?Qué es lo connatural para el conocimiento humano? ((Proceder a 
través de lo sensible hasta lo inteligible»', o como explica más ampliamente: ((nosotros 
conocemos connaturalmente únicamente aquellas cosas que tienen ser en la materia 
individual, lo que es así porque nuestra alma, por la que conocemos, es forma de una 
materia, y tiene dos potencias cognoscitivas. Una, que es acto de algún órgano corporal, 
para el que es connatural conocer las cosas tal y como están en la materia individual, de 
donde se sigue que el sentido no conoce más que lo singular. La otra potencia cognoscitiva 
es el entendimiento, que no es acto de ningún órgano corporal. Nosotros conocemos 
connaturalmente por el entendimiento las naturalezas que tienen el ser en una mateiia 
individual, pero no tal y como están en la materia individual, sino en cuanto son abstraídas 
de ella gradas a la consideración del entendimiento.))" 
En otras palabras, la grailde~a del entenn'inlietlto hi~n~arzo está en si/ uit~ct/lació~ co1i /a ser~si6i/idad, del 
i~iisn~o modo qlte la grandeza de la sellsibilinad h~mana estB e11 SII pelfectiuidad ilrte/ect~taL Si a estas 
condiciones por parte del sujeto añadimos la consideración sobre la distinta naturaleza de 
las realidades que son conocidas por nosotros, tenemos que aquellas que no son 
meramente sensibles necesitan quizá de un plus de sensibilidad para ser comprendidas. Nos 
explicamos: entender que la piedra es dura no exige una dosis de potencia cognoscitiva 
especialmente desarrollada. Pero tampoco considerará nadie que en comprobar con un 
golpe la duxeza de la piedra se ha implicado el sujeto humano con toda la grandeza de la 
que es capaz su sensibilidad. Ahora bien, si cambiamos de objeto, cuando hablamos de 
realidades para cuya comprensión no tenemos anclaje inmediato en la realidad material, 
tales como el amor, la bondad, Dios o la dignidad, expe~imentainos la complementanedad 
de estas dos potencialidades cognosdtivas de una manera particular: por un lado la 
inteligencia espiritual se mueve en ellas con especial dificultad, y por otro, encuentra en 
determinadas realidades sensibles especialmente elaboradas y dispuestas por el hombre (las 
obras culturales en sus más diversas y elevadas formas) un medio inestimable para acceder 
a su mejor comprensión. 
Se entiende así, por ejemplo, que la oscuidad de la inteligencia humana adquiera a través 
de las sugerencias artísticas elementos para la comprensión del Misterio que no puede 
((adquirb) de otra manera. Lo cual no significa que se someta el Misterio a lo sensible, sino 
que esto ayude a trascender hacia él. Y se comprende también así que la Modernidad 
despreciara la sensibilidad en la misma medida en que negaba la capacidad del hombre para 
penetrar con su inteligencia en la Trascendencia. Lo cotil~atz~ral eri e l  hoi~lbre es i~~olierse d sde /o 
selisible, de niunera lin~itadny t o p ,  pero realy&sn'rlaizte, basta lo ii~tel~ible."' 
Una vez que hemos visto el modo en que los sentidos intervienen de manera necesaria en 
el conocimiento humano, o dicho de otra manera, la estrecha dependencia que el 
entendimiento humano tiene de la sensibilidad para ponerse en acto, hemos de dar un paso 
ulterior para tratar de comprender cómo la comunicación humana depende de la 
integiación de la sensibilidad. No cabe duda de que la superioridad de la sensibilidad 
humana sobre la meramente animal se muestra claramente en la percepción de la belleza, 
~ --- - 
S.Tjl. 11-11, 9. 84 a. 2; 111, q. 60, a. 4. 
".S/,. 1,q. 12, a. 4. (Obsérvese la enorme diferencia entre lo expuesto aqui y la manera de entender las dos 
fuentes del conocimiento de Kant según el texto citado en la nota 2). 
"' Añadimos en nota un comentario que se desvía un poco del cuerpo del articulo, pero que nos parece 
interesante al seMr de ejemplo de cuanto hasta aquí hemos aúrmado. El neurólogo OLIX'ER SACKS escribió 
un interesante libro sobre el mundo de los sordos mtuiado nVeo i~no ~JO?, (Barcelona, 1991) en el que recoge su 
experiencia de acercamiento a este mundo, pero en el que queda muy de manifiesto hasta qué punto la 
inteligencia humana está atada a la sensibilidad para poderla trascender, así como Iiasta qué punto el modo de 
sentir configura un lenguaje, un modo de pensar, incluso una cultura. 
que podía ser considerada en este sentido como la sublimación inteligente del dato 
meramente sensible. 
En  el siguiente apartado, expondremos los elementos que según el Doctor Angélico 
configuran la percepción humana de la belleza, de esa ((sublimación inteligente del dato 
meramente sensible)) para poder concluir nuestra exposición con una breve reflexión sobre 
la relación entre experiencia sensible y experiencia estética en orden a apuntar la integración 
de los sentidos en una comunicación verdaderamente humana. 
3. La sensibilidad inteligente: armonía (proportio), integridad (integn'tus) y 
esplendor (cluritas). 
Podemos considerar que la contemplación y admiración de la belleza es la expresión más 
acabada de la sensibilidad humana, de esa sensibilidad que al estar informada por una 
inteligencia espiritual, alcanza su perfección en un acto superior, que no se agota en el dato 
sensible y que podemos considerar, de una manera general, la experiencia estética. Pues 
bien, la hlosofía de la belleza del Doctor Angélico nos permite considerar claramente cuáles 
son los elementos que han de configurar esa actividad estética, esa «percepción 
inteligentemente sensible)) de la realidad, del ente. 
Aunque ha quedado mostrado por cuanto hemos dicho anteriormente, conviene que 
insistamos en este punto en algo que se olvida con frecuencia por quienes no están 
familiarizados con la reflexión del Aquinate o se acercan a su metafísica con esquemas 
preconcebidos: lo beUo, elpzilchn~?n, no es comprendido por Santo Tomás de una manera 
esencialista, ni idealista, ni artificiosa, sino que el anclaje del ,bztlcbn/nt se produce en la 
realidad, en la unidad sustancial de materia y forma que es cada ente, y por tanto, es un 
trascendental en cuanto propiedad del acto de ser que se comunica a cada ente. Nada más 
lejos de la estética tomista por tanto -y si se nos permite hablar así de una teoría que 
hablando con propiedad, Santo Tomás nunca elaboró- que una belleza entendida sólo en 
un sentido o bien meramente fisicista o externo, o bien meramente subjetivo. 
Si como veíamos en el apartado anterior, nuestro conocimiento de la idea o especie 
inteligible, o forma, se remite siempre al jatitasnza, nuestro conocimiento no es meramente 
formalista (en el sentido más idealista de la expresión), sino que no h q  irada ntás cotictztoy a la 
u27 mis  ~llriversal que lafonlta del ser de cada ertte. La riqueza del esse tomista, como bien han 
señalado numerosos estudiosos del Aquinate a lo largo del siglo =, es tal que supera la 
limitación de nuestro conocimiento a la vez que lo Uena de posibilidades. La participación 
en el esse resplandece en cada ente, en todo lo que cada ente es, y tal y como cada ente es. 
La e~penetlcid estética, por ta~~to,jimtaparte i~zseparable del $erczcio de la iíiteligencia: 1x1 coqbrenderen~os 
la realidad sipre~n~tc/i/~os de la dintensióll estética de /a tltisnza. Algo que, por ejemplo, forma parte 
de la experiencia cotidiana de los grandes estudiosos o científicos, cuando ante 
determinados descubrimientos o fórmulas que han supuesto un esfuerzo o dificultad 
especial, reconocen que se sienten «extasiados», que haber descubierto esa verdad les 
resulta especialmente ((heirnoso)). 
De ahí que el valor cognosdtivo de los sentidos tal y como lo hemos expuesto 
anteriormente, lejos de cualquier foima de empirismo, nos aporta de la realidad aquello que 
la hace más cognoscible qr~oad nos, y en consecuencia, es el punto de partida de cualquier 
vía estética de conocimiento. No podemos reducir lo sensible a la forma -ni entendido 
coino figura solamente, ni tampoco como mera abstracción o r a t i e  sino que lo sensible es 
el (dugam en el que nosotros conocemos la forma, la ratio. De ahí que defendamos que la 
crítica y la metafísica tomista abre todo un amplio espectro de posibilidades para superar 
todas las limitaciones en que se ha insertado la Modernidad y su derivado posunodemo: la 
((subjetividad) de la belleza, la desconfianza de los sentidos, la ausencia de criterio 
estético.. . 
La túada que delimita elpt,lchnft?z tomista" ofrece una posibilidad de la que carece toda la 
gnoseología de la Modernidad: ni más ni menos que la de garantizar el anclaje del juicio 
estético en la realidad misma, pues conjuga de la única manera adecuada posible, a nuestro 
parecer, tanto el objeto del que se predica lo bello, como el sujeto que percibe y reconoce el 
resplandor de la belleza. La ratio seilsi que permite al sujeto el acceso a la ratiopzdchri, no es 
separable de la ratio veli, ni de la ratio 6ot1i. 
Esto, además de posibilitar la f o d a c i ó n  de una estética en el sentido más actual de la 
palabra, esto es, de una teoría que dé razón de la labor creativa del artista, ofrece una serie 
de posibilidades especialmente relevantes en otro campo de la actividad humana esencial en 
la sociedad del siglo IuiI: la de los medios de comunicación, en especial, de los medios 
audiovisuales. Dadas las limitaciones de este texto, dejaremos apuntados en el siguiente 
apartado los elementos esenciales de algo que consideramos tarea fundamental como reto 
para la incidencia real y fecunda de la íílosoña de Santo Tomás en la configuración del 
humanismo de este Tercer Miienio que ahora comenzamos. 
Veamos ahora, pues, de manera sintética, los tres criterios que apunta el Aquinate como 
manifestaciones del ptdchmrtt. No olvidemos que las distinciones lógicas en la metafísica 
realista no tienen sentido sino en cuanto que están ancladas en la realidad misma, en la 
unidad sustancial del ente, y que por tanto no son entes o realidades distintas, como podía 
segurse si se las ve desde la gnoseología moderna, que sobre todo a partir de Spinoza, 
considera los juicios racionales como generadores de realidad. 
Armonía (proportio) 
Le compete a todo ente por el hecho de ser tal: hay una primera manera de entender la 
armonía como la conveniencia entre materia y forma que posibilita la grandeza de lo real. 
Como bien señala Chesterton en su ensayo Ortodo~a, la Modernidad ha perdido la 
inocencia intelectual, que supone el primer paso para captar la realidad tal y como es, razón 
por la cual es incapaz del asombro. Dicho de otra manera, es mis «inteligente» 
sorprenderse ante la realidad y considerarla como es, que parár del prejuicio de que las 
cosas son tales por una necesidad autodetemiinante al modo spinoziano: las cosas vienen al 
ser de manera armónica porque tal es el designio proporcional que las hace ser así, tal y 
como son." 
l1 S.Th. 1, q. 39, a. 8: (Nam ad pulchritudinem tria r e q k t u r .  PKno quidem, integritas sive perfectio [...] Et  
debita proportio sive consonantia. E t  iterum claritas[ ...] D. La podemos encontrar expuesta con detalle y 
sistemáticamente por ABELARUO LOBATO en su ensayo Sery belle~a @arcelona, 1965), y recogida también, 
por ejemplo, por un autor tan poco sospechoso de adscripción tomista como UMBERTO ECO (Ariey bei1e;o en 
la erféfca //~edieua/, Barcelona 1997, o r i p a l  italiano de 1987). 
12 (Cuando por prinera vez fui al mundo moderno encontré que el mundo moderno, en dos puntos se 
encontraba decicidamente opuesto a mi niñera y a los cuentos infanales. Y tardé mucho tiempo en descubrir 
que el mundo moderno se equivocaba y mi niñera no. Lo realmente curioso era que el pensamiento moderno 
contradecía esas creencias fundamentales de mi infancia en sus doctrinas mis esenciales.[ . . ]  Primero encontré 
al mundo moderno Iiablando de fatalismo cienó6co. Deúan que todo cs como debía haber sido siempre, por 
ser conformada s i i  error desde el principio. La hoja del árbol es verde porque nunca pudo ser de otro color. 
El úlósofo de los cuentos de liadas se alegra de que la hoja sea verde, porque pudo haber sido colorada. 
Siente como si se hubiera welto verde un instante antes de mirarla.[ ...] El iüósofo de los cuentos de hadas 
siente como si algo se hubiera hecho. Pero los grandes detemiinistas del siglo XS se opusieron 
vigorosamente a esta sensación natural de que algo ha sucedido un momento antes. Se+ ellos, desde el 
principio del mundo, nunca en realidad ha sucedido nada.[ ...] El mundo moderno tal como lo encontré, se 
afirmaba en el Calvinismo moderno, por la necesidad de que las cosas sean lo que heron.[ ...] Pero el 
pensamiento moderno golpeó también mi segunda tradición humana. Iba contra mi éláco sentimiento 
respecto de las condiciones y limitaciones estrictas. Al pensamiento moderno le gustaba hablar de expansión y 
amplitud.[ ...] He obsenrado que el materialista, como el loco, está en prisión, en la prisión de un pensamiento. 
[...] La grandeza o la Lif i tud  no añaden nada al cosmos. Es como decir al prisionero de la cárcel de Reading 
que se alegre al escuchm que la cárcel ocupa ya medio condado.[ ...] Este universo moderno es, literalmente, 
un imperio, es decir, es vasto, pero no libre. Se pueden recorrer muchas habitaciones, n cada cual más grande, 
Como señala Eco en el texto que hemos citado, a esta relación «se le superpone otra, más 
tnetafísicamente profunda, y estéticamente impalpable: la relación de la esencia con la 
existencia, proporción que no se ofrece tanto a la visión estética como, más bien, funda la 
posibilidad-miima confuiendo materialidad a la cosa»" 
Eco sigue señalando las siguientes proporciones que responden «más inmediatamente a las 
exigencias de esteticidad del hombre)), tales como la normal proporción sensible y 
cuantitativa, la proporción como conveniencia puramente pensable -dice- de actos 
morales o discursos racionales «esa belleza inteligible particularmente apreciada por los 
medievales)) (sic), y por úliimo, la proporción psicológica como conveniencia de las cosas a 
las capacidades de fruición del sujeto. No parece que Eco tenga en cuenta que esta 
distinción en las proporciones no supone una divergencia en la realidad, sino más bien todo 
lo contrario. De esta enumeración parece deducirse que son aspectos irreconciliables entre 
si, e incluso contradictorios. 
((Pero hay otro tipo de proporción que constituye uno de los goznes de la concepción 
estética del Aquinate y-una de las constantes de la estética medieval: es la proporción que se 
actúa ya sea como adecuación de la cosa a si misma, ya sea como adecuación de la cosa a la 
propia función. La adecuación de la cosa a sí misma, a las esigencias de su especie y a su 
deber ser individual es la que la Escolástica llamaperfectioprin~a>).'~ Cosa que, debemos notar, 
es imposible de concebir en una Modernidad que ha prescindido de la causa final como una 
de las que confluyen en la perfección de cada ente. 
Está claro que si reconducimos estos criterios de U ~ O N ~  a la acción comunicatix~a o a la 
obra artística, en cuanto ente creado por el hombre, hemos de tener en cuenta que la 
hnalidad de la obra de arte o de la comunicación enwe personas, así como la de cualquier 
otra obra humana, no es separable de la hnalidad propia del hombre que la realiza, y que 
por tanto, ha de contribuir a la perfección del individuo que la realiza y a la de quienes la 
contemplan. Lo que nos pone en la estela misma de la siguiente característica, la integridad. 
Según nuestro parecer, ayuda a comprender mucho mejor el papel de la armonía en la 
contemplación de la belleza la obsen~ación de Lobato, según la cual, la proporción de la 
obra de arte no ha de juzgarse por su relación con las «cosas» que representa, sino que «hay 
que recurrir a la búsqueda de la relación entre lo expresado, la fuerza expresiva, el modo de 
expresión y el autor, que de algún modo queda aUí reflejadon." Tal es la armonía de la obra 
de arte, lo que supone en consecuencia por ejemplo, que el arte no es algo periclitado o 
estático, inmóvil, sino que los cánones que lo iijen serán siempre cambiantes dado que N la 
fuerza, ni el modo ni el autor son únicos ni monótonos. Y esta misma observación nos 
ofrece cuatro criterios claves para evaluar cualquier proceso comunicativo, e incluso 
cualquier (producto)) comunicativo, como tantas veces hoy son denominados formatos 
televisivos, programas, fotografias o películas. La proporción, por tanto, apunta 
necesariamente a ser completada por la integndad y la claridad como elementos que la 
completan. 
Integridad (integritas) 
Cuando en los entes obsei~amos la ausencia de una perfección debida, no sólo 
constatamos un mal físico o metafísico, sino que nuestra percepción y conocimiento lo ven 
como desagradable, feo. Ahora bien, como señala Eco, «la pefictio pnriza, al realizarse, 
permite a la cosa adecuarse a la piopia hnalidad, dando lugar así a laperfectio secunda (S.TI,. 1, 
pero sin ventanas.[ ...] Un hombre se inclina a sentir una determinada emoción frente a la amplitud del mundo 
?Por qué no podna estar inclinado a sentirla frente a su pequeñez? Y casualmente ocurre que yo he sentido 
esta úitima emoción.» (G.IC. CI-IESTERTON, Oriodoxia, capítulo IV, (da ética en el país de los elfosn.) 
'3 ECO 1 9 9 7 , ~ .  112. 
' IECO 1997, p. 114. 
'j LORz\TO 1964, p. 96. 
73, 1). La perfección formal de la cosa le pemiite a ésta obrar según la propia halidad; 
pero es también verdad que la pelfectio sect~ttda constituye una regla para la perfectio p h a ,  
porque una cosa, para ser ~erfecta debe organizarse precisamente según las exigencias de su 
función: j ~ i i s  estpnt~s $eficet~te. . . ctlnz actio eficietttis not~ conzpletur tlisiper.jtten~ (deptittBpiis natrtrae, 
4). Por este motivo una obra de arte es bella si es funcional, si su forma es idónea a la 
finalidad: qzii(illet atltem adifex itrteizdit stto operi diqositioiiem optitmz i~idttcere, IIOII  sir~tphite~, sed 
per contparatiotzerz adjtretrt. (S. Th. 1, 9 1, 3).)t6 
De todos modos, nos parece que ya aquí se ve que Eco entiende que la única hnalidad de la 
obra de arte, como la de cualquier obra humana, es la que le desea imprimir el artífice, sin 
tener en cuenta que la naturaleza misma de la obra implica una finalidad que no es del todo 
arbitraria. Dicho de otro modo, la hnalidad de una obra de arte no es simplemente su 
«utilidad», aunque Eco insista en señalar que los medievales tendían a identificarlas. El 
hecho de que se dé una jerarquía de &es, y de que cualquier obra humana haya de respetar 
el orden de los mismos, y que por tanto, la conveniencia de cualquier obra con el hn úlamo 
del hombre exija un orden moral, no imprime a la obra artística, de manera autoinática, una 
<utilidad» pragmática. El placer estético no es algo ajeno al Fin del hombre, como por lo 
demás ningún otro de los placeres. Pero, obviamente, no constituye un fin en sí mismo. 
En el ámbito de las teonas de la comunicación nos encontramos con una consecuencia 
parecida. Habitualmente estas teolías, elaboradas a partir de la consideración de la 
comunicación como un hecho en el sentido más empúico y pragmático, la única finalidad 
que están dispuestas a admitir en las acciones comunicativas se agota en la transmisión de 
unos contenidos, despreciando como elementos «no científicos» -y por tanto, ajenos a 
cualquier teolía que se considere «seria>+ la perfección o desarrollo plenamente humano 
de los sujetos implicados en el proceso. 
Esplendor (claritas) 
Cualidad propia del ente íntegro y proporcionado. No es la luz que el intelecto agente 
«proyecta» sobre el objeto conocido, sino el esplendor de la perfección forinal del ente que . ~ 
es captada por el sujeto cognoscente. 
«Por consiguiente, la visio estética para Santo Tomás es utl acto de jz~iko que implica 
composición y división, la afirmación de una relación entre las partes y el todo, la 
aprehensión de la docilidad de la materia hacia la forma, la conciencia de los h e s  y de la 
medida de su idoneidad. La visión estética no es intuición simultánea, sino disct~rso sobre la 
cosa. El dinamismo del acto del juicio que corresponde al dinainismo del acto de existencia 
organizada que la visión capta. Por eso, Santo Tomás afirma: appetitmz tevizi?zan ad b o r ~ ~ t i  et 
pacen1 eipr1hAntn1 no,, e ~ t  e1111 tem~ittlan' NI diversa (De ventate ,YSII, 1 ad IZ)»." 
?Podía acaso ser de otro inodo? ?No es el modo racional el modo de ser propio del 
hombre? La claridad es, por tulto, no una cualidad sólo física, aunque en un primer 
momento dé esa «sensación», sino que del resplandor físico que permite la contemplación 
externa de la realidad se ha de seguir un esplendor intelectivo, que permita la mejor 
comprensión de lo expresado. «La claridad es la fuerza de manifestación de las cosas))'" lo 
cual no constituye por si sola la belleza, pero no cabe duda de que le da el vigor por el que 
consideramos la experiencia estética tan relevante en la vida humana. 
Y no sólo, tengamos en cuenta además que la contemplación estética si supone todo lo que 
hemos visto aquí, es aquella que ((conduce al hombre a apetecen) lo que le perfecciona, 
luego no puede darse una satisfacción «adecuada» de los sentidos sin discernimiento 
racional del objeto que se les propone. De cara a pensar una teoría de la comunicación 
~lenainente humana, esto es Fundamental. Las discusiones sobre los contenidos de la 
'"Eco 1997, p. 115. 
'1 ECO 1997, p. 119. 
' 8  111 11Se111, dist. 13, 1, 2. 
comunicación entendidos simplemente como datos pueden conducir a infinitos laberintos, 
y sin salida además. Cosa distinta es que comprendamos la comunicación como la 
expresión externa de la verdad que humaniza a quien comunica y al destinatario. 
4. Dimensión comunicativa de la experiencia estética 
Como hemos adelantado en diversos momentos, la íinalidad de este último apartado no es 
otra que la de apuntar algunas ideas que recojan las aportaciones que consideramos más 
fructiferas tanto de la dimensión epistemológica de los sentidos como de la explicación de 
las dimensiones de la experiencia estética en orden a elaborar una teoría de la comunicación 
verdaderamente humana. 
Queremos poner de relieve, una vez más, cómo la grandeza del horizonte metafísico 
medieval y muy en especial la doctrina del Doctor Angélico, ofrece el marco más fecundo 
para integrar la dimensión sensible como parte real del conocimiento humano, y no como 
un preámbulo desechable del mismo, o un dato (inferion) carente de toda relación con los 
&es propios del hombre. Y es que el acceso a la verdad, al objeto formal del 
entendimiento humano que es el ente, tiene en la conversión a lo sensible no sólo su modo 
connatural de proceder, sino que en la expe~iencia estética alcanza su expresión más 
acabada, pues como decía el Aquinate, ((solamente el hombre se deleita en la belleza 
inisma».'" 
Todo acto de comunicación verdaderamente humana implica al sujeto que lo realiza, al acto 
mismo y a los destinatarios. Y en ese acto el sujeto personal ha de buscar la perfección de 
su acto que estriba no sólo en la realización material del mismo, sino en el cumplimiento de 
su propio fin natural, individual y personal. La consecuencia inmediata de estos tres fines 
complementarios es la comprensión de la comunicación como enriquecimiento: en la 
comunicación el ser humano ha de buscar su pleno desarrollo como ser personal, que se 
perfecciona en la comunión con los otros seres personales. Con acierto recuerda Ruiz 
Retegui2' que Santo Tomás expresaba los objetivos de la predicación -acto comunicativo 
donde los haya- articulándolos en función de los trascendentales, esto es, implicando 
todas las dimensiones propias de las facultades espirituales del hombre. (Los fines de la 
predicación, dice el Santo, son: ill~sttret o doceat, n'electet, t?loveut ojlectun)? 
Pues bien, en resumen, las consecuencias más interesantes que de nuestro análisis podemos 
inferir para elaborar una teoría de la comunicación que incluya adecuadamente la 
dimensión sensorial del hombre podiían ser las siguientes. 
En primer hgur, co7llpr~tmder que la eyberieitcia sensible y estética izo es uko materiaitsta ni obje/iwunte, 
.iiliople~zanze~ttelon,~arivo. Es más, seguramente se trate de la experiencia más formativa si se 
da en plenitud, esto es, si no se mutila ninguna de sus dimensiones. (La experiencia estética 
Iia sido siempre un elemento fundamental en la formación de las personas. Pero es 
importante señalar enseguida que las experiencias estéticas decisivas no son las que 
11S.Tl, . I ,q.91,a.3,ad3.  
"'Cf. RIJiZRETEGUIA., P~~lclintni, Madrid 1998, p. 116. 
(E l  conocimiento que uno recibe de Dios sólo puede hacerse útil a los demás mediante el discurso. Y dado 
que el Espíritu Santo no falta en aquello que puede ser úal a la Iglesia, también asiste a los miembros de ésta 
en lo que se refiere al discurso, no sólo para que alguien liable de tal modo que pueda ser comprendido por 
muclios, lo cual pertenece al don de lenguas, sino para que lo haga con eficacia, lo cual pertenece al don de 
eloc~~ióii. Y esto bajo tres aspectos. En primer lugar, para instniir el entendimiento, lo cual se realiza cuando 
uno habla para enserior. En segundo lugar, para mover el afecto en orden a que oiga con gusto la palabra de 
Dios, lo cual tiene lugar cuando uno habla para deleifar a los oyentes y no debe Iiacersc para udidad propia, 
sino buscando el atraer a los hombres a que oigan la palabra de Dios. En tercer lugar, buscando el que se 
amen las cosas significadas en las palabras y se cumplan, lo cual tiene lugar cuando uno habla para eriiorioiior a 
los oyentes. Para lograr esto, el Espíritn Santo utiliza como instrumento la lengua humana, mientras que Él 
mismo completa interiormente la obra. D e  ahi que San Gregorio diga en la Hotrrila de Peiiteroiiés (Iiz Euaiig. 1.2 
hom. 30: IvíL 76, 1222): Si elErpÍrifrr Sarrto iio llei~a los cora;pi~es de los ycirter, la UOT de los inaesims siderio e,i noi~o en 10s 
oídos corporulen> (S.Th., 11-11, q. 177, a. lc). 
consisten en la contemplación de las obras de arte, sino la experiencia del pzitlcbn/n~ en su 
sentido más noble y rico, es decir, en las situaciones humanas en las que b d a  con más 
intensidad la verdad y el bien más intenso, el humano.))" 
Eii segundo hgar, esto szpone, por tatito y como propone el mismo autor citado, que las 
eaperieiicias estéticas nzáspmfitndas SOTI aqzitellaspmnll,cidnspor laparliripaciúlz e11 e.9erienria.r bzrnlanas 
de relarió11 <<al más alto iriveh. Es lo que, siguiendo la terminología del actual Pontífice, guiada 
por la fenomenología como método, pero orientada a desentrañar la esencia de lo 
genuinamente humano, denomina ((experiencia esencialmente humana». Por tal entiende un 
acto unificado y complejo constituido tanto por la dinámica sensible como por la dinámica 
psíquica y la intelectual, y que nos pone en relación directa con el objeto de modo que éste 
se nos da en su forma originaria. Así, «experiencia esencialmente humana» significa el acto 
en el cual se establece un contacto directo con la persona humana y se capta su identidad 
específica. La atribución del carácter de esencialmente humana a la experiencia tiene dos 
significados fundamentales: por un lado la cita/2riad de la experiencia en contra de cualquier 
reducción o incomprensión de la misma (la forma humana de experimentar la realidad, que 
no es sólo sensible, ni sólo psíquica, ni sólo espiritual); y por otro, el o&eto de la experiencia 
en contra de cualquier reducción o incomprensión de aquello que se experimenta: el 
i~ztegnitriz br/riza;zlituz (nunca experimentamos directamente a la persona, sino siempre a ésta a 
través de sus acciones). Conozco a la persona en sus acciones, o dicho de otra manera, 
éstas significan a la persona. Seguramente sea este punto el núcleo teórico más importante 
de nuestra conclusión, y del que sin duda, podrían extraerse más consecuencias prácticas 
sobre el sentido liberador, plenificante, personalizador, de la experiencia estética. 
Por tanto, en tercery riltiuzo l~gar, czitalqfiier teoria de la coriz~ii~icaciú~~ 110 sólo puede, sillo qlíe debe 
i7iplicar plei~antei~te los sei~tdos htitnmos, pero precisanzetlte en orde?~ a u11 fin szperior a los misnzos. 
Cualquier teoría de la comunicación que se centre sólo en el dato comunicado y en las 
condiciones objetivas que han de darse para mantener «la pureza del dato» como algo ajeno 
a la vivencia humana, esti falseando la realidad comunicativa desde su raíz, aunque se 
presenten de inanera diversa. Dicho de otro modo, que la experiencia de los sentidos vaya 
insertada en un proceso de connaturalidad y de unidad de lo verdaderamente humano (en 
orden a captar la forma,fonizo~tns que es el esplendor inteligente de la ratio, como dice el 
sabio Gandalf en la epopeya de ElSeiior de losAnillos, ((aquel que quiebra algo para averiguar 
qué es, ha abandonado el camino de la sabiduría»). Por eso Toikien podía afirmar a 
propósito de los cuentos de hadas que permitían el acceso a lo más intimo de la realidad, 
del propio corazón l~umano: «la cualidad específica del gozo en una buena fantasía puede así 
explicarse como un súbito destello de la verdad o de la realidad subyacente».z 
-RUIZ RETEGUI 1998, p. 66. 
" TOLIUEN J.R.R., Lor t t r o ~ r r t n ~ o s ~  los r n 1 i ~ o s ~  oims etrsg,os, Barcelona 1998, p. 187 
